The effects of the passion and death of Christ  in the doctrine of St. Thomas Aquinas by O'Callaghan, P. (Paul)
UNIVERSIDAD DE NAVARRA 
FACULTAD DE TEOLOGIA 
PAUL M. O'CALLAGHAN 
THE EFFECTS OF THE 
PASSION AND DEATH OF 
CHRIST IN THE DOCTRINE 
OF ST. THOMAS AQUINAS 
Extracto de la Tesis Doctoral presentada en la Facultad 
de Teología de la Universidad de Navarra 
PAMPLONA 
1987 
Ad normara. Statutorum Facultatis Theologiae Universitatis 
Navarrensis, períegímus et adprobavimus 
Pampilonae, die 21 mensis maii anni 1986 
Dr. Lucas F. MATEO-SECO Dr. Joseph MORALES 
Coram Tribunali, die 27 mensis aprilis anni 1983, hanc 
dissertationem ad Lauream Candidatus palam defendit 
Secretarius Facultatis 
Dr. Ioseph Emmanuel ZUMAQUERO 
Excerpta e Dissertationibus in Sacra Theologia 
Vol. XI , n. 6 
PRESENTACIÓN 
Una categoría teológica del padre de la Reforma protestante, Mar-
tín Lutero, sobresale por encima de todas las demás, el de la justifi-
cación extrínseca del hombre. Por Cristo, según el doctor de Witten-
berg, nos encontramos elevados, pero no sanados interiormente por 
la gracia que Cristo nos ha ganado. La cuestión es difícil y paradójica 
de resolver, como lo muestran los siguientes versículos del Ps 50: 
«Quoniam iniquitatem meam ego cognosco 
et peccatum meum contra me est semper... 
Asperges me hyssopo, et mundabor; 
lavabis me et super nivem dealbabor» (v. 5; 9). 
S. Tomás sí ha caído en la cuenta, pensamos, de la clave de este 
problema: la gracia, o vida y amor divinos, se encuentra como acci-
dente que inhiere en el alma del justo. Fue Cristo quien, en toda 
su vida, pero especialmente en su Pasión y Muerte, nos mereció esta 
gracia, la liberación del pecado, y con ella —aunque sólo incoativa-
mente— la liberación del demonio y de la muerte. 
En la tesis doctoral, hemos estudiado, además de la liberación del 
pecado como fruto de la Pasión de Cristo —en los escritos de Sto. 
Tomás—, la liberación del demonio y de la muerte. Ya que éstos 
dependen estrechamente de aquél, hemos pensado conveniente cen-
trarnos exclusivamente en la liberación del pecado para esta publica-
ción. Aquí se habrá puesto la base para un recto juicio sobre la 
doctrina de Lutero, y para comprender las liberaciones tanto de la 
muerte como del demoni© «qui mortis habuit imperium» (Heb 2,14). 
Tras una introducción, que contaene un breve estado de la cues-
tión, se estudiará el estado de justicia en que se encuentran los justos: 
la gracia como brillo del alma, su belleza y armonía, su propia vida. 
Luego se verá, en contraste, el pecad©: como mancha del alma, su 
fealdad como ofensa a Dios que provoca el 'odio' divino, como 're-
ducción a la nada' del alma, y como muerte del alma. Finalmente, se 
mostrará cómo la obra de Cristo no es sólo una satisfacción propter 
nos al Padre celestial, sino que además —como base de la satisfac-
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ción—, Cristo lava al alma en su propia sangre, la regenera, le da 
nueva vida, la 're-crea'. En este apartado, se verán brevemente tam-
bién las relaciones entre el mérito y la eficiencia de Cristo. 
Quisiéramos agradecer de veras al Prof. Dr. D. Lucas F. Mateo-
Seco, Vice-Decano de al Facultad de Teología de la Universidad de 
Navarra, quien nos ayudó tanto en la elaboración de la tesis y nos ha 
dado la pauta precisa a seguir en este artículo, y también a los demás 
miembros del tribunal, por las indicaciones que nos han dado. 
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LIBERACIÓN DEL PECADO: 
EFECTO DE LA PASIÓN DE CRISTO 
I. INTRODUCCIÓN 
Este artículo es un comentario a la q. 49, a. 1 de la Tertia Pars 
de la Summa Theologiae de Sto. Tomás: la liberación del pecado. Es 
una temática que ha sido estudiada abundantemente por los exégetas \ 
pero no tanto por los teólogos sistemáticos 2 . Estos, ciertamente han 
estudiado con gran profundidad los modos en que Cristo llevó a cabo 
nuestra Redención —la famosa q. 4 8 — 3 , y otros han estudiado el 
estado del hombre antes y después de la Redención 4. Nosotros qui-
1. F. PRAT, en su obra La Théologie de Saint "Paul (2 tomos. Beauchesne, Pa-
rís 1939) titula un capítulo 'Los efectos inmediatos de la Redención', consistente 
en dos partes: 'Las criaturas reconciliadas' ( I I , pp. 252-256); 'Los enemigos venci-
dos' ( I I , pp . 258-267). Los enemigos vencidos son: pecado, demonio, y muerte por 
un lado, y la ley Mosaica por otro. Este último lo estudia detenidamente, y los 
otres tres brevemente, aunque los estudia también en el primer tomo (pp. 237-265). 
C. SPICQ en su obra más reciente Théologie Morale du Nouveau Testament (2 tomos, 
Gabalda, Paris 1965) incluye —dentro de un capítulo titulado 'La libertad de los 
hijos de Dios'— un apartado llamado 'la abolición de las antiguas tiranías' ( I I , pp. 
685-695). Trata de la liberación de la Ley, entonces del pecado, luego de la muerte 
que procede del pecado, y finalmente de Satanás de quien proceden ambas tiranías 
de pecado y muerte. Las dos obras son completas y bien documentadas. 
2. Comentadores como GARRIGOU-LAGRANGE dedican poca atención a los efec-
tos en cuanto tales (cfr. De Christo Salvatore (Marietti, Turin 1945), pp. 440-441, y 
también pp. 472-478), y mucho a los modos de la Pasión de Cristo (cfr. ibid., pp. 
411-439). J , RIVIÈRE en su artículo Redeption en la DTC (t. 13, part 2, col. 1912-
2004) estudia el mérito, satisfacción y sacrificio de Cristo (cfr. col. 1958-1960). Un 
apartado llamado 'Los efectos de la Redención' (cfr. col. 1981-1987) no habla del 
tema que nos interesa; sólo remite a su artículo Justification (DTC, t. 8, part 2, 
col. 2042-2227). Otros autores modernos como K. ADAM y C. C H O P I N lo estudian 
igualmente poco, Cfr. ADAM, K., Der Christus des Glaubens (Patmos Verl. Dussel-
dorf 1954); C H O P I N , G , Le verbe incarné et rédempteur (Desclée, Tournai 1963). 
Sin embargo la obra de M. Schmaus de su serie dogmática, Katholische Dogmatik, 
t. 3 (Max Hueber, Munich 1958) trata extensamente del tema en un capítulo titu-
lado: 'Cristo vencedor del pecado, de la muerte y del demonio, y creador de una 
nueva vida en libertad, santidad y justicia' (pp. 332-356). 
3. S. Th., q. 48, a. 1-6. 
4. Por ejemplo: R. GARRIGOU-LAGRANGE, De Gratia (R. Berruti, Roma 1944); 
J . RIVIÈRE, Justification, cit. en nota 2; J . VAN DER MEERSCH, Grâce en DTC, 
t. 6, col. 1554-1687. 
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siéramos detenernos en el estudio de cómo están relacionadas la libe-
ración del pecado y la Pasión del Señor. El hecho de la existencia de 
un artículo en la Summa sobre este tema es indicio suficiente —según 
la mente del Aquinate— de la relevancia del estudio. 
Este texto que nos va a servir de base se titula: Utrum per pas-
sionem Christi simus liberati a peccato, que habla de tres maneras en 
que nuestros pecados son remitidos. «La primera es», nos dice Sto. 
Tomás, «por provocación a la caridad. Como dice el Apóstol: 'Dios 
probó su amor hacia nosotros en que, siendo pecadores, murió Cristo 
por nosotros'» 5. El Aquinate comenta estas palabras de S. Pablo un 
poco antes cuando prueba que no ha habido modo más conveniente 
para la liberación del hombre que el de la Pasión 6 . Por la Pasión, el 
hombre recibe testimonio del gran amor de Dios por él, ejemplo de 
muchas virtudes, indicación de la gravedad del pecado y de la digni-
dad del hombre 7 . 
Es como la preparación del hombre por Dios, el darse cuenta de 
lo que vale la amistad con El, una liberación prometida pero todavía 
no realizada. Según los Socinianos y Abelardo, el amor de Dios de-
mostrado al hombre por Cristo paciente basta de por sí para redimir-
nos 8 . Afirman que somos redimidos por el ejemplo de amor y en-
trega de Cristo. No así Sto. Tomás. Hablando de si había necesidad 
de que Cristo sufriera por nosotros, en su Comentario al Símbolo de 
los Apóstoles dice: «Sí, había una doble necesidad. Una es para reme-
dio contra el pecado y otra para ejemplo de obrar» 9 . El Aquinate no 
niega la importancia del aspecto ejemplar de la Pasión de Cristo para 
nosotros —non minor est utilitas quantum ad exemplum 1 0 —, pero 
resalta sobre todo la importancia del remedio que da Cristo para el 
pecado; a esto nos dedicaremos enteramente el resto de este trabajo. 
AJ remedio se refieren las dos restantes maneras en que la Pasión 
efectúa nuestra liberación del pecado, es decir por modo de redención 
y por modo de eficiencia. 
«En una segunda manera, la Pasión de Cristo causa la remisión de 
los pecados por modo de redención» 1 1 . El hombre fue puesto bajo la 
servidumbre del pecado y del demonio por ofender a Dios; además 
5. S. Tb. III, q, 39, a. 1, c. 
6. Cfr. ibid., q. 46, a. 3. 
7. Cfr. III Sent., D. 19, q. 1, a. 1, ql, 1, ad 4; 5; ql. 2, c; D . 20, q. 1, a. 4, 
ql. 2; Cont. Graec., Armen, etc., c. 7; Ad Heb., c 2, 1. 4; In Symb. Apost., a. 4. 
8. Cfr. GARRIGOU-LAGRANGE, R . , De Christo Salvatore, o.e., p. 392. 
9. In Symb. Apost., n. 4 (913). 
10. Ibid. (918). 
11. S. Tb., III, q. 49, a. 1, c, 
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incurría en el reato de pena. Necesitaba ser redimido por la entrega 
de un precio suficiente al que había ofendido. Y, «ya que la Pasión 
de Cristo fue una satisfacción suficiente y sobreabundante por el 
pecado y el reato de la pena del género humano, su Pasión fue como 
una especie de precio por el que somos liberados de ambas obliga-
ciones» 1 2 . 
Pero, ¿la liberación del pecado acaba allí? ¿La satisfacción es una 
explicación suficiente? Para explicar nuestra liberación del pecado, 
S. Anselmo añadió a la doctrina anterior una descripción de la satis-
facción ofrecida por Cristo 1 3. Muchos le han seguido, incluso, modifi-
cándolo en parte, el mismo Aquinate. «Cristo», dice, hablando de su 
satisfacción, «sufriendo con caridad y obediencia, ofreció a Dios más 
de lo debido para recompensar por toda la ofensa del género huma-
no» 1 4 . Pero la satisfacción así entendida es inadecuada para explicar 
la obra de Cristo. La satisfacción se ofrece por Cristo a Dios. Casi 
parece un tratado entre ambos sin que intervenga el mismo hombre 
para nada 1 5. Por lo tanto, una explicación sólo basada en la satisfac-
ción deja las puertas bien abiertas para una Redención totalmente 
extrinsecista, cosa que hizo Lutero 1 8. 
Para que esta satisfacción nos sea aprovechable —para que se nos 
aplique—, hace falta que estemos unidos con Cristo. Así nos apropia-
mos de su satisfacción. A este problema de la solidaridad con Cristo 
se refiere F. Prat cuando habla de la insuficiencia de las distintas teo-
rías ofrecidas para explicar nuestra Redención; hace falta según él, 
que Cristo sea uno de nuestra raza, el Jefe de nuestra familia, e tc . 1 7 . 
12. Ibid., q. 48, a. 4, c. 
13. Cfr. Cur Deus Homo, PL 158, 361-430. 
14. S. Th. III, q. 48, a. 2, c. 
15. El concepto de satisfacción por sí solo es insuficiente como vemos en el 
siguiente comentario de M. Schmaus: «La explicación de la teología occidental ela-
borada en el siglo XI por San Anselmo de Canterbury, y que basándose en la Es-
critura empieza a desarrollarse en Tertuliano y San Cipriano con influencias del de-
recho romano y el concepto germano del honor, ve en el pecado, ante todo, la 
perturbación del orden jurídico y lo interpreta como ultraje al honor de Dios y ofen-
sa a El. La satisfacción consistiría, pues, en el desagravio de ese honor ofendido, 
cosa que no puede hacer el pecador». SCHMAUS, M., Teologia Dogmatica, t. 3, 
o.c, p . 361. 
16. Escribió Lutero por ejemplo: «Ergo Christianus, est quidem iustus et 
sanctus aliena seu fiamus acceptae gratiae... Es iustus, sanctus extrinsece. Miseri-
cordia et miseratione es iustus. Das ist nicht meus habitus vel qualitas cordis mei, 
sed extrinsecum quoddam... Das ist mher gratuitus favor et indulgentia... Ergo 
Christianus non est formaliter iustus, non est iustus secundum substantiam aut 
qualitatem... Nam peccatum non quidem amplius damnat, sed tamen remanet...». 
WA, 40 (I), 352,33-354,21, Escrito en 1532, WA refiere a la edición 'Weimar' de 
las obras de Lutero. Cfr. también PAQUIER, J., Luther en DTC, t. 9, col. 1146-1335. 
17. «La teoría del rescate es justa, porque el pecado nos constituía realmente deu-
dores con relación a Dios y porque no estábamos en condiciones de pagar nuestra 
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Por eso podemos beneficiarnos de la satisfacción que ofreció. Pero, 
¿es suficiente el mero hecho de que Cristo sea descendiente de Adán 1 8, 
hombre perfecto, pero en fin, hombre como nosotros? Según el Aqui-
nate, no lo es. Hace falta diría, no sólo que seamos hombres como 
El, sino que formemos parte de su Cuerpo Místico. 
Precisamente después de haber apuntado que la Pasión causa la 
remisión de los pecados por redención, explica: «Ya que El es nues-
tra cabeza, por su Pasión... nos libró, como miembros suyos, de los 
pecados, como por un precio; de la misma manera en que un hom-
bre, por una obra meritoria ejercida con la mano, se redimiría de 
un pecado cometido con los pies» 1 9 . A continuación da un resumen 
de la doctrina del Cuerpo Místico. Así, aunque Cristo haya satisfecho 
sobradamente por las ofensas de los hombres, hacía falta que esa 
satisfacción sea aplicada a cada uno; para eso, el hombre debe per-
tenecer al Cuerpo Místico. Pero, ¿cómo acontece esto? 
Tomado en el sentido más general, todos los hombres forman 
parte del Cuerpo Místico de Cristo, pero según diversos grados 2 0: los 
unidos actualmente en la gloriarlos unidos por la caridad, los unidos 
con El por la fe informe, etc. Pero, ¿a qué grado de unión se re-
fiere el Aquinate? Otras palabras suyas nos lo dicen: «en cuanto 
que dos hombres son uno en la caridad, uno puede satisfacer por el 
otro. . .»". Cristo puede satisfacer por el hombre, si está unido con 
El en caridad. Este es el punto clave. 
deuda; pero no es un extraño quien paga por nosotros esta deuda: el Género Hu-
mano mismo es quien la paga por medio de su representante, Jesucristo... La teoría 
de satisfacción es justa, pero a condición de no apoyarla exclusivamente sobre una 
substitución de personas, porque una afrenta no es verdaderamente lavada sino en 
el caso de que el ofensor tome parte en la reparación, así como tuvo parte en la 
ofensa. Así es que, sea cual fuere el camino que se tome, se llega siempre, con tal 
de no quedarse a la mitad, al principio de la solidaridad...». La Teología de S. Pa-
blo, t. 2, pp. 233-234. 
18. Cfr. S.Tb. III, q. 31 , a. 1. 
19. Ibid., q. 49, a. 1, c. 
20. Cfr. ibid., q. 8, a. 3, c. 
21 . «Inquantum etiam duo homines sunt unum in caritate, unus pro alio sa-
tisfacere potest.. .», ibid., q. 48, a. 2, ad 1. Cfr. C.G. I I I , c. 158 (3311) que cita 
las palabras de Gal, 6,2: Alter alterius onera portate, y de Aristóteles: «quae... per 
amicos facimus per nos ipsos faceré videmur» (III Ethic, 3,13). Los siguientes 
textos son muy claros: Suppl,, q. 13, a. 2, ad 1; y: «Exigit autem hoc iustitiae ordo 
ut qui poenae alicuius peccando factus est debitor, per solutionem poenae liberetur. 
Quia vero quae per amicos facimus aut patimur, aliqualiter nos ipsi faceré aut pa-
ti videmus, eo quod amor est mutua virtus ex duobus se amantibus quodammodo 
faciens unum, non discordai a iustitiae ordine, si aliquis liberetur, amico eius satisfa-
ciente pro ipso». Compend. Theol., c. 226 (470). 
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II. LA JUSTICIA DEL HOMBRE 
Tanto la justicia original como la recuperada se basan formal, si 
no materialmente, en la gracia santificante3 2. Perdido este estado por 
el pecado, la liberación obrada por Cristo tendría que devolver al 
hombre la gracia, de la que se sigue la caridad, la amistad con Dios. 
A. Nociones preliminares de la Gracia 
Gracia es lo que hace al hombre aceptable o agradable a Dios. 
Pero, ¿en qué consiste esta aceptabilidad? ¿No es nada más que una 
cosa puramente extrínseca de parte de Dios? ¿Quizá una especie de 
favor divino hacia el hombre? Sto. Tomás señala esta posibilidad como 
objeción en varias ocasiones, por ejemplo en la Summa Theologiae: 
«Así como se dice que el hombre posee la gracia de Dios, de la misma 
manera se dice gracia del hombre... Pero el estar en la gracia de un 
hombre no pone nada en él que está en gracia; ... sólo se pone una 
cierta aceptación. Por lo tanto si el hombre está en gracia de Dios, 
no se le pone nada en el alma, sino solamente la aceptación divina» 2 3 . 
Explica el Aquinate que un hombre es aceptable a otro porque éste 
encuentra algún bien en el otro que le agrada y le hace amarlo. Pero 
ese amor no produce necesariamente nada nuevo en el amado. No 
así con Dios, sin embargo. El es Acto Puro y nada en una criatura 
suya, de por sí puede moverle a amar. Mientras el hombre aprehende 
el bien en otros y les ama, Dios ama en cuanto que pone el bien en 
otros 2 4 . Sto. Tomás resume este pensamiento diciendo: «...así como 
22. II Sent., D. 32, q. 1, a. 1, ad 1. 
23. «Sicut enim homo dicitur habere gradarti Dei, ita etiam gratiam hominis: 
unde dicitur Gen 39,21, quod 'Dominus dedit Ioseph gratiam in conspectu princi-
pis carceris'. Sed per hoc quod homo dicitur hebere gratiam hominis, nihil ponitur 
in eo qui gratiam alterius habet; sed in eo cuius gratiam habet, ponitur acceptatio 
quaedam. Ergo per hoc quod homo dicitur gratiam Dei habere, nihil ponitur in 
anima, sed solum significatur acceptatio divina». S. Th. I-II, q. 110, a. 1, la. 
24. «.. . ipsa acceptatio quae est in volúntate divina respectu aeterni boni, pro-
ducit in nomine acceptato aliquid unde dignus sit consequi bonum illud; quod 
non contingit in acceptatione humana. Et secundum hoc grada gratum faciens ali-
quid creatum est in anima... Vult autem Deus omnibus creaturis bonum naturae, 
propter quod dicitur omnia diligere, Sap. 11,25: 'Diligis omnia quae sunt'; et omnia 
approbare, Gen. 1,31: 'Vidit Deus cuneta quae faccerat'. Sed ratìone huius modi 
accept a tionis non consuevimus dicere aliquem habere gratiam Dei; sed in quantum 
Deus vult ei aliquo bonum supernaturale, quod est vita aeterna; sicut Is. 64,4: 
'Oculus non vidit, Deus, absque te quae praeparasti diligentibus te'. Unde Rom. 
6,23, dicitur: 'Gratia Dei vita aeterna'... Sed hoc bonum Deus non vult aliali 
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la ciencia de Dios es la causa de las cosas, y no es causada por las 
cosas, como en nuestro caso, de la misma manera su voluntad efectúa 
el bien (est effectrix boni) y no es causada por el bien, como ocurre 
con nuestra voluntad» 2 S . Sto. Tomás distingue entre el amor común 
y el amor especial de Dios hacia las criaturas: «Un amor común, 
según las palabras: 'pues amas todo cuanto existe', en el sentido de 
que otorga el ser natural a las cosas creadas. Otro es el amor especial, 
según el cual lleva a la criatura racional por encima de la condición 
de su naturaleza, para participar en el bien divino. Según este amor 
se dice amar a alguien simplemente ya que con este amor, Dios quiere 
simplemente el bien eterno para la criatura que es El mismo» 2 6 . 
Según Santo Tomás, entonces, la gracia es «aliquid positive in 
anima.. .» 2 7 ; «aliquid creatum in anima.. .» 2 8 ; «aliqua forma in ani-
ma manens»*9; «aliquid in anima.. .» 3 0 . Pero, ¿en qué consiste este 
aliquid? 
B. La Esencia de la Gracia Santificante 
Partiendo de la base de que la gracia de Dios necesariamente 
ponga algo en el alma, Sto. Tomás muestra que la gracia es una cua-
lidad 3 1 —no una virtud— inherente en el alma como en un sujeto 3 2 , 
de la cual se sigue una participación real en la naturaleza divina 1 3 . 
Para comprender mejor, sin embargo, en qué consiste el pecado y 
luego la liberación obrada por Cristo, veamos ahora dos modos en 
que el Aquinate comprende la gracia santificante en la cual radica la 
indigno. Ex natura autem sua homo non est dignus tanto bono, cum sit supernatu-
rale. Et ideo, ex hoc quod ponitur aliquis Deo gratas respecta huius boni, ponitur 
quod sit dignus tali bono supra sua naturalia; quod quidem non movet dignara vo-
lunta tem ut hominem ad bonum illud or dine t, sed potius e converso: quia ex hoc 
ipso quod Deus sua volúntate aliquem ordinat ad vitam aeternam, praestat ei ali-
quid per quod sit dignis vita aeterna. E t hoc est quod dicitar Col. 1,12: 'Qui dignos 
nos fecit in partem sanctorum in lumine'». De Ver., q. 27, a. 1, c. Cfr. también: 
II Sent., D. 26, q. 1, a. 1, c; ad 1; C.G. I I I , c, 150 (3228-3233); S. Th. I I I , q. 
110, a. 1, c. 
25. De Ver., q. 27, a. 1, c, 
26. S. Th. I-II, q. 110, a. 1, c. 
27. II Sent., D . 26, q. 1, a, 1, c. 
28. De Ver., q. 27, a. 1, s.c. 
29. C.G. III, c. 150 (3227). 
30. S. Th. I-II , q. 110, a. 1, c, 
31 . Cfr. De Ver., q. 27, a. 2, ad 7; C.G. III, c. 150; S. Th. I-II, q. 110, a. 2. 
32. Cfr. II Sent., D . 26, q. 1, a. 2: Dé Ver., q. 27, a, 6; S. Th. I-II, q. 110, a. 4. 
33. Cfr. S. Th. I-II , q. 110, a. 3. También: II Sent., D . 26, q. 1, a. 4; De Ver., 
q. 27, a. 2; C.G. III, c. 151. 
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rectitud del hombre hacia Dios, propia de la justicia original: la 
gracia como el brillo del alma, y como vida del alma. 
1. Gracia: brillo del alma 
La concepción que tiene el Aquinate de la gracia como brillo del 
alma es eminentemente escriturística: «...la gracia de Dios en la Es-
critura se describe como una cierta luz; dice el Apóstol: 'Fuisteis 
algún tiempo tinieblas, pero ahora sois luz en el Señor. . . '» 3 4 . La 
Glosa Ordinaria comenta las palabras del Salmo: «.. .el aceite hace 
lucir sus rostros» 3 5 así: «La gracia es el brillo del alma, una unión 
de amor santo» 3 8 . Sto. Tomás cita estas palabras en varias ocasiones 3 7 . 
Pero éste no es cualquier brillo; la noción que tiene Sto. Tomás deja 
entrever la íntima unión entre Dios y el hombre por la gracia: la 
luz, aunque inhiera en lo que la recibe, proviene de Dios como de su 
fuente. El brillo del alma que resulta de la gracia es llamado por 
él «resplandor de la luz divina» 3 8 . Pero esta luz de la gracia inhiere 
en el alma realmente: es intrínseca a el la 3 9 ; es más, se identifica 
con la participación en la naturaleza divina 4 0 . 
De todo esto vemos cómo el alma está sujeta a Dios en el estado 
de justicia. Pero, ¿cómo le están sujetas las potencias del alma: inte-
lecto y voluntad? Especialmente esta última, cuyo ordenamiento hacia 
el bien parece tan mudable 4 1. La voluntad se dirige hacia Dios de he-
34. CG. III, c. 150 (3232). 
35. Ps. 103,15. 
36. «Gratia est nitor animae, concilians sanetum amorem», col. 1016, t. 1. 
37. En II Sent., D. 26, q. 1, a. 1, s.c. 1 para probar que la gracia es un acci-
dente; en De Ver., q. 27, a. 1, s.c. 1 para probar que es algo positivo y creado en 
el alma; y en S. Th. I-II, q. 110, a. 2 para demostrar que la gracia es una cierta 
cualidad del alma. Cfr. también: S. Th. I-II, q. 110, a. 1 s.c. 
38. «Habet autem anima hominis duplicem nitorem: unum quidem ex reful-
gentia luminis naturalis rationis, per quam dirigitur in suis acribus; alium vero 
ex refulgentia divini luminis, scilicet sapientiae et gratiae, per quam etiam homo 
perficitur ad bene et decenter agendum. Est autem quasi quidam animae tactus, 
quando inhaeret aliquibus rebus per amorem». S. Th. I-II, q. 86, a. 1, c. 
39. «Sicut autem in corpore est duplex nitor, unus quidem ex intrinseca dispo-
sitione membrorum et coloris, alius autem ex exteriori claritate superveniente; 
ita etiam in anima est duplex nitor, unus quidem habitualis, quasi intrinsecus, 
alius autem actualis, quasi exterior fulgor». S. Th. I-II, q. 89, a. 1, c. 
40. «Sicut igitur lumen naturale rationis est aliquid praeter virtutes acquisitas, 
quae dicuntur in ordine ad ipsum lumen naturale; ita etiam ipsum lumen gratiae, 
quod est partieipatio divinae naturae, est aliquid praeter virtutes infusas, quae a 
lumine ilio derivantur, et ad illud lumen ordinantur. Unde et Apostolus dick, ad 
Eph. 5,8: 'Eratis aliquando tenebrae, nunc autem lux in EJomino: ut filii lucis 
ambulate'». S. Th. I-II, q. 110, a. 3, c. 
41. El Aquinate afirma que la gracia santificante puede considerarse corno 
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cho por la virtud infusa de la caridad, en que se concreta la sujeción 
a Dios de una criatura libre. Es un don de Dios de hecho por la virtud 
infusa de la caridad, en que se concreta la sujeción a Dios de una 
criatura libre. Es un don de Dios distinto de la gracia, pero la sigue, 
para que el hombre consiga su fin último 4 2 . Además, no tendría sen-
tido el amor especial de Dios otorgando la gracia si no fuera com-
plementada por la caridad con que el hombre ama a Dios "3. Dada la 
íntima relación entre gracia y caridad, el Aquinate no duda en refe-
rirse a la caridad como luz del alma u . Dice que el «resplandor de la 
gracia viene a aquéllos que se adhieren a Dios como a su fin último, 
por la caridad» 4 5 . 
2. Justicia original como belleza y armonía del alma 
En varias ocasiones, el Aquinate relaciona la luz o brillo del alma 
con su belleza. «La belleza del alma», dice, «consiste en un asimi-
larse a Dios, al que debe conformarse por la claridad de la gracia re-
cibida de E l » 4 6 . Y en otro lugar: « . . . el brillo del alma es una 
cierta cualidad, como lo es la belleza del cuerpo. . .» 4 7 . 
La belleza, sin embargo, no sólo implica luz, claridad, sino tam-
bién armonía intrínseca: la define como «un cierto resplandor y pro-
porción debida» 4 8 . Pero, ¿a qué se refiere esta proporción? Preci-
samente al asimilarse a Dios que resulta del resplandor de la luz divina 
en el alma. Esta íntima unión con Dios puede llamarse vida del alma. 
häbito, qualitas difficile mobilis, y explica: «Quamvis per unum actum peccati 
mor talis gratia ami t a tur, non tarnen facile gratia amittitur: quia habendi gratiam 
non est facile ilium actum exercere, propter inclinationem in contrarium...». De 
Ver., q. 27, a. 1, ad 9. 
42. De Ver., q. 27, a. 2, c. 
43. «Gratia enim gratum faciens est in homine divinae dilectionis effectus. 
Proprius autem divinae dilectionis effectus in homine esse videtur quod Deum 
diligat. Hoc enim est praecipuum in intentione diligentis, ut a dilecto reametur: 
ad hoc enim praecipue Studium diligentis tendit, u t ad sui amorem dilectum attra-
hat; et nisi hoc accidat, oportet dilectionem dissolvi. Igitur ex gratia gratum 
faciente hoc in homine sequitur, quod Deum diligat». C. G. Ill, c. 151 (3235). 
44. Cfr. p . ej,: S. lb. II-II, q. 24, a. 12, c. 
45. S. Tb. I-II, q. 89, a. 1, ad 3. Cfr. también: q. 86, a. 1, c. 
46. TV Sent., D. 18, q. 1, a. 2, c. 
47. S. Th. I-II, q. 110, a. 2, s.c. 
48. «. . . pulchritudo... consistit in quadam claritate et debita proportione». 
S. Th. II-II, q. 180, a. 2, ad 3. Cfr. también ibid., q. 145, a. 2, Cfr. p . ej.: II Sent., 
D. 19, q. 1, a. 2, c; C. G. TV, c. 52 (3876b); S. Th. I-II, q. 81, a. 3, ad 2; S Th. 
Ill, q. 27, a. 3 , c; Ad Rom, c. 5, 1.3 (416); Compend. Tbeol., 192. 
THE PASSION AND DEATH OF CHRIST 395 
3 . Vida del alma: caridad 
La doctrina de Sto. Tomás nos presenta la vida corporal como 
«un cierto movimiento interior difundido en todos los miembros por 
un principio intrínseco, es decir, el alma, primer principio de vida, 
el acto del cuerpo» 4 9 . Sto. Tomás nos permite hablar de la vida del 
alma de un modo similar: «La vida espiritual posee una cierta con-
formidad con la vida corporal» s o . 
Para sacar una descripción acabada de la 'vida del alma', veamos 
los siguientes textos: 
— C. G. IV: «Así como la vida de una naturaleza corporal es 
por el alma, de la misma manera, la vida de justicia de aquella alma 
es por Dios» 5 1 ; 
— De Malo: «Por la caridad, pues, el alma se une a Dios, quien 
es la vida del alma es la vida del cuerpo» 5 2 . 
Formalmente, por supuesto, Dios no es la vida del alma como 
el alma lo es del cuerpo: 
— S. Th. II-II: «Por causalidad eficiente, Dios es la vida del 
alma, pero formalmente la caridad es la vida del alma, así como el 
alma lo es del cuerpo» M . 
Según la analogía vista arriba, y estos textos, la 'vida del alma' 
sería: 'un cierto movimiento interior (fe, caridad, etc.), difundido en 
todas las potencias del alma (particularmente inteligencia, voluntad) 
49. Cfr. los siguientes textos: 
«... vita in interiori quodam motu consistit...». S. Th. I, q. 45, a. 6, ad 2; 
«.. . opera vitae... ab aliquo principio intrinseco...». S. Th. I-II, q. 80, a. 2, 
ad 1; 
«Consistit humana vita in quadam motione, quae a corde in cetera membra dif-
funditur...*. S. Th. I-II, q. 37, a. 4, c; 
«... vitam, quae est ex unione animae et corporis*. S. Th. I-II, q. 17, a. 9, ad 2; 
«... corpus... non potest esse primum principium vitae; ... alioquin omne 
corpus esset vivens, aut principium vitae... Anima igitur, quae est primum princi-
pium vitae, non est corpus, sed corporis actus: sicut calor, qui est principium cale-
factionis, non est corpus, sed quidam corporis actus». S. Th. I, q. 75, a. 1, c. 
50. S. Th. Ill, q. 65, a. 1, c. Cfr. C.G. Ill, c. 139 (3144). 
51. «Sicut vita naturae corporis est per animam, ita vita iustitiae ipsius ani-
mae est per Deum: unde Dominus dicit, Io. 6, 58: 'Sicut misit me vivens Pater, 
et ego vivo propter Pattern, et qui manducat me, et ipse vivet propter me'» C.G. 
IV, c. 17 (3529). 
52. «Unde principium spiritualis vitae, quae consistit in rectitudine actionis, 
est finis humanarum actionum, qui est caritas Dei et proximi: 'finis enim prae-
cepti caritas est', ut dicitur I Tim. 1,5. Per caritatem enim anima coniungitur 
Deo, qui est vita animae, sicut anima est vita corporis*. De Malo, q. 7, a. 1, c. 
53. S. Th. II-II, q. 23, a. 2, ad 2. Cfr. tambien S. Th. Ill, q. 50, a. 2, ad 3. 
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por Dios, primer principio de vida, como causa eficiente, y por la 
caridad, principio intrínseco de vida como causa formal». Es decir, 
mientras la vida del cuerpo es ex unione animae et corporis M , la vida 
del alma, es porque anima coniungitur Deo per caritatem55. Así, aun-
que el principio eficiente, Dios, de la vida del alma es extrínseco, es 
una auténtica vida, porque su principio formal, la caridad —que se 
sigue de la gracia santificante— es intrínseca, inhiere en el alma como 
en un sujeto. 
Durante todo este apartado, nos hemos quedado exclusivamente 
en la parte formal de la justicia original. Entre otras razones, esto 
responde a que el estado de nuestros primeros padres y el de los 
regenerados por la gracia de Cristo es sustancialmente el mismo en 
este aspecto. No lo es, por cierto, con respecto a la parte material de 
la justicia: la recta ordenación de las fuerzas inferiores en la justicia 
original, la falta de tal ordenación en la justicia recuperada. 
III. EL PECADO DEL HOMBRE 
La sujeción de su alma en todo su ser la podían mantener nues-
tros primeros padres con gran facilidad. Sin embargo, por la tenta-
ción del demonio, rechazaron libremente un bien eterno y en sí sub-
sistente por uno mudable, con desobediencia y soberbia. Su libertad, 
que sólo tenía por objeto hacer el b ien 8 4 , aseguraba su dominio so-
bre las cosas que hacían 6 1 . Por lo tanto perdieron la justicia original 
para sí mismos y sus descendientes 5 8 y su pecado se transmitía a toda 
la raza humana 9 8 . 
54. S. Th. I-IJ, q. 17, a. 9, ad 2. 
55. De Malo, q. 7, a. 1, c. 
56. Cfr. De Ver., q. 22, a. 7, c (al final). 
57. Cfr. S. Th. I, q, 83, a. 3 ; a. 4. 
58. Aunque afirma el Aquinate que el hombre no pueda transmitir lo que 
está por encima de su naturaleza con necesidad (cfr, II Sent., D . 31, q. 1, a. 1, c), 
opina que el don de justicia original fue dado en Adán a la entera raza humana, 
y que lo hubiera recibido si no fuera por su pecado. Cfr. II Sent., D. 20, q. 2, 
a. 3 ; De Ver., q. 18, a. 7; De Malo, q, 4, a. 8; S. Th. I, q. 100, a. 1; S. Th. I-II, 
q. 81 , a. 2; Compend. Theol., c. 187 (364). 
59. De la misma manera, Adán, como cabeza de la raza humana, pasó el 
pecado original a todos como 'pecado de naturaleza', por propagación, no por imi-
tación. Cfr. p . ej.: II Sent., D . 30, q. 1, a. 2; D. 31 , q. 1, a. 1; a. 2: í í í Sent., 
D. 3, q. 4, a. 3, ql. 1; TV Sent., D . 43, a. 4, ql. 1, ad 3 ; C.G. IV, c. 50, 51 , 52; 
De Malo, q. 4, a. 1; S. Th. I-II, q. 81, a. 1; a. 3 ; Quodl. VI, q. 5, a. 1; S. Th. III, 
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El pecado rompió la unión íntima con Dios; fue el rechazo del 
amor especial con que Dios quiso otorgar al hombre la vida eterna. 
El pecado había dañado grandemente al hombre en sus relaciones exis-
tenciales con Dios e o . 
Mientras que lo formal en el acto de pecar es «la aversión del 
bien incambiable» 4 1 , lo formal del estado de pecado es la privación 
de la justicia; en el caso de Adán, de la justicia original. Sto. To-
más siempre entiende el estado de pecado original de esta manera: 
«El pecado original en este hombre o en aquel otro no es más que la 
concupiscencia con la falta de justicia original, de tal modo que la 
falta de justicia original es lo formal, por así decirlo, en el pecado 
original, y la concupiscencia es en cierto sentido lo material» 6 2 . Por 
«\& privación de la justicia original», dirá en la Summa Theologiae, 
«la sujeción de la mente humana a Dios se quita» 6 3 . 
Es interesante notar que de modo consistente, el Aquinate, cuan-
do habla del pecado, describe lo que es quasi fórmale, quasi materiale 
en él. Lo hace para resaltar que el pecado es por encima de todo 
privación, desorden. No cabe hablar de la causa formal o material de 
algo que en sí no tenga consistencia ontológica. Así se evita la ten-
dencia de atribuir al pecado una entidad propia, cosa que comenzaron 
a hacer ciertos teólogos de los siglos XII y XIII de la escuela de 
París con la identificación del pecado con la concupiscencia, y que 
fue exagerado después por Lutero. 
1. La mancha del pecado 
Según Sto. Tomás, en muchas ocasiones, a aquella parte que co-
rresponde a la culpa del pecado, lo llama mácula o mancha. A pri-
mera vista parece un término poco adecuado para expresar lo radical 
del pecado, pero como veremos, no es así. Desde sus primeras obras, 
q. 27, a. 2; q. 31, a. 8; Compeni. Theol, c. 196; In Psalm. 50; Ad Rom., c. 5, 
1. 3. En breves términos: «... in peccato originali talis fuit processus quod persona 
corrupit naturam, et natura personam corrupit; ...». TV Sent., D. 4, q. 2, a. 1, 
ql. 3, c. Està verdad es de fe solemne. 
60. ADAM, K., El Cristo de nuestra fe, o.c., p . 387. Cfr. también ibid., p. 427. 
61. «Aversio a bono incommutabili». De Ver., q. 28, a. 2. Cfr. TV Sent,, D. 18, 
q. 1, a. 2, ql. 3 , c; Ad Coloss., c. 1, 1. 3 (28). 
62. De Malo, q. 4, a. 2 (al final). 
63. «Causa autem huius corruptae dispositionis quae dicitur originale pecca-
tum, est una tantum, scilicet privatio originalis iustitiae, per quam sublata est 
subiectio humanae mentis ad Deum». S. Th. I-II, q. 82, a. 2, c. 
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identifica la mácula del pecado con la carencia de gracia M . Dice: «algo 
se dice mancharse cuando sufre pérdida de su belleza debida; ...la 
mácula, en cuanto a sí, esencialmente no es otra cosa que la privación 
de la gracia» M . 
En la Summa Theologiae, lo describe más acabadamente: «el tér-
mino 'mácula' sólo se usa propiamente con objetos corporales cuando 
algún cuerpo resplandeciente pierde su brillo... Con cosas espiritua-
les pues, conviene hablar de la misma manera» 6 6 . Concluye que la 
mácula resultante del pecado es la pérdida del brillo del alma m. 
La noción de mácula ciertamente pone de relieve el hecho de 
que el pecado es una privación que no debe existir. Pecado no es 
privación sólo en el sentido de limitación, así como cualquier criatura 
se encuentra privada de ciertas cosas en cuanto que tiene el ser por 
participación; es una privación de algo que cada hombre debería 
poseer, según el designio primitivo de Dios. Sin embargo, a primera 
vista, seguir la metáfora de 'mácula' podría hacer pensar que el pe-
cado —grave en este caso— no deja una influencia honda o radical 
en el alma del pecador, sino más bien una superficial. Pero el Aqui-
nate, precisamente cuando distingue entre pecado venial y mortal, 
reafirma la validez de la analogía 6 8. El pecado mortal, dice, excluye 
aquel brillo del alma que resulta de «la disposición intrínseca de los 
miembros y colores» 6 9 . 
2. ha fealdad del alma; ofensa a Dios 
Si, como consecuencia de la gracia, el alma se dice bella —como 
64. Por el pecado «reliquitur macula et defectus gratiae in anima». II Sent., 
D. 32, q. 1, a. 1, c. En este mismo articulo, identifica la macula con la falta de 
gracia: «. . . grada restituta simul et macula ilia tollitur, quae in defectu gratiae 
consistebat...»; «Per baptismum autem gratia confertur... et secundum hoc anima 
purgatur a macula culpae...», ibid. 
65. TV Sent., D. 18, q. 1, a. 2, ql. 3, c. 
66. «.. . macula proprie dicitur in corporalibus, quando aliquod corpus niti-
dum perdit suum nitorem ex contacta alterius corporis... In rebus spiritualibus 
ad similitudinem huius oportet maculam dici». S. Th. I-II, q. 86, a. 1, c, 
67. «. . . ipsum detrimentum nitoris ex tali contactu proveniens, macula animae 
metaphorice vocatur». S. Tb. I-II, q. 86, a. 1, c; 
«.. . macula... significat privationem quandam nitoris animae in ordine ad 
suam causam, quae est peccatum», ibid., ad 3; 
«... post actum peccati nihil remanet in anima nisi dispositio vel habitus: 
remanet tarnen aliquid privative, scilicet privatio coniunctionis ad divinum lumen». 
S. Th. I-II, q. 86, a. 2, ad 1. 
68. «. . . macula importât detrimentum nitoris ex aliquo contactu, sicut in 
corporalibus patet, ex quibus per similitudinem nomen maculae ad animam transfer-
tur». S. Th. I-II, q. 89, a. 1, c. 
69. Ibid. 
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ya vimos—, es lógico pensar que el pecado, mancha del alma, es una 
auténtica fealdad (turpitudo) 7 0 . Hablando hacia el final de su vida 
de los cinco males en que el hombre incurre por el pecado, dice el 
Aquinate: «En primer lugar, la mancha: el hombre cuando peca, 
hace fea su alma, porque así como la virtud del alma es su belleza, 
de la misma manera, el pecado es su mancha» 7 1 . La fealdad no es sólo 
falta de luz sino también falta de proporción, entre el hombre y Dios. 
Sto. Tomás afirma que una vez pasado el acto de pecar, sigue 
existiendo el estado de pecado delante de Dios 7 2 . Está claro que 
el hombre ofende a Dios por el mismo hecho de pecar, es decir el 
acto de la voluntad por el que elige un bien limitado en vez de 
un bien inmutable. Pero, una vez pasada la 'actualidad' de esa elección, 
e incluso después de haberse dado cuenta de su error, el hombre sigue 
en estado de pecado, porque sigue una mácula de culpa en su alma. 
Así también persiste la ofensa a Dios, pero no como algo 'recordado' 
por Dios, sino por permanecer la fealdad del alma del pecado. Es 
significativo que Sto. Tomás insista en que el segundo mal quae 
incurrimus per peccatum es la offensio Dei13, que es — e importa 
resalta esto— resultado de la mancha del pecado en el alma, el pri-
mer mal incurrido. Dice el Aquinate: «En segundo lugar, incurrimos 
en la ofensa de Dios. Pues así como la persona carnal ama la belleza 
carnal, de la misma manera Dios ama la belleza espiritual que es la 
belleza del alma. Entonces», sigue el texto, «cuando el alma se mancha 
por el pecado, Dios es ofendido, y tiene odio para el pecador» 7 4 . 
El hombre, por su separación voluntaria llega a ser objetivamente 
perverso y malo. Dios 'percibe' esta maldad y, ya que «el mal es el 
objeto del odio» 7 5 , Dios en un cierto modo odia al pecador. 
3. El odio de Dios por el hombre 
Dios, siendo Acto Puro, no puede sufrir ofensa en el sentido 
70. Sobre la naturaleza del turpitudo en Santo Tomás, cfr. p . ej. S. Th. II-II, 
q. 187, a. 5, ad 3. 
71. «Primo maculam: homo enim cum peccat, deturpai animam suam: quia 
sicut virtus animae est pulchritudo eius, ita peccatum est macula eius. Bar. 3, 10: 
'Quid est, Israel, quod in terra inimicorum es. . . coinquinatus es cum mortuis?'». 
In Symb. Apost., a. 4 (914). 
72. Es doctrna de la Iglesia declarada después por San Pío V: DS 1956, 
1957. Por ejemplo, condenó lo siguiente: «In peccato duo sunt: actus et reatus; 
transeunte autem actu, nihil manet, nisi reatus sive obligatio ad poenam». DS 1957. 
73. In Symb. Apost., a. 4 (915). 
74. Ibid. 
75. «.. . sicut bonum est obiectum amoris, ita malum est obiectum odii». 
S. Th. I-II, q. 29, a. 1, c. 
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de que el pecado del hombre le afecte a El. La ofensa queda 'con-
cretada' en el odio que Dios tiene al pecador. Quizá por eso Sto. To-
más en su Comentario al Credo de los Apóstoles no diga offensio Deo, 
sino offensio Dei. 
En sentido estricto, también por ser el Acto Puro, Dios no puede 
odiar, ya que «odio es un cierto movimiento de la potencia apeteci-
ble» 7 6 , es decir, una pasión, la cual no puede haber en Dios. Sin em-
bargo, entendido analógicamente, el odio tiene elementos útiles para 
describir la relación entre Dios y el pecador. De hecho, el Aquinate 
habla de este odio porque lo hace la misma Sagrada Escritura. Pre-
senta una serie de textos que hablan del amor universal de Dios por 
las criaturas 7 7 y, contrapuestas a éstos, una serie que hablan del odio 
de Dios por las criaturas 7 8 , por ejemplo: «Igualmente son aborreci-
bles a Dios el impío y su impiedad» 7 9 . 
Aquí el amor universal y el odio de Dios parecen incompatibles. 
De hecho es sólo cuestión de distinguir claramente. En el siguiente 
texto, vemos tanto el origen de este odio, como su formalidad: «Dios 
ama a todos los hombres y también a todas las criaturas, en cuanto 
que para todos quiere algún bien», es decir el bien de su naturaleza; 
«no quiere sin embargo cualquier bien para todos. En cuanto que no 
quiere el bien que es la vida eterna para algunos, se dice que les 
tiene odio.. .» 8 0 . 
Desde luego el pecado del hombre provoca en primer lugar la 
misericordia divina, expresada en la Encarnación del Verbo y el plan 
redentor de Dios. Sin embargo, se dice que Dios odia a aquellos que 
voluntariamente rechazan sus dones, privándoles justamente del bien 
76. «. . . odium est quidam motus appetitivae potentiae, quae non movetur 
nisi ab aliquo apprehenso», S. Th. II-II, q. 34, a. 1, c. 
77. Sap. 11, 25: «Pues amas todo cuanto existe y nada aborreces de lo que 
has hecho». En el presente contexto, estas palabras se encuentran en los siguientes 
lugares: III Sent., D. 19, q. 1, a. 5, l a ; De Ver., q. 28, a. 2, c; C.G. I , c. 96; 
C.G. I I I , c. 150; S. Th. I, q. 20, a, 2, s.c.; q. 23, a. 3, l a ; S. Th. I-II, q. 79, 
a. 1, s.c.; q. 110, q. 1, c; S. Th. III, q. 49, a. 4, la . 
78. Ps 5, 7: «Das a la perdición al mentiroso, al sanguinario, al fraudulento, 
los abomina Dios», en De Ver., q. 28, a, 2, c; C.G. I, c. 96; S. Th. III, q. 49, 
a. 4, c; 
Eccli. 12, 3: «El Altísimo aborrece a los pecadores», en S. Th. III, q. 49, 
7 9 a Sap. 14, 9, en S. Th. I-II, q. 79, a. 1, s.c; S. Th. III, q. 49, a. 4, c; 
In Symb. Apost., a. 4 (915). 
80. S. Th. I, q. 23, a. 3, ad 1, Los textos paralelos en De Ventate y Contra 
Gentiles son los siguientes: «Ipse etiam Deus dicitur peccatori offensus, vel eum 
odire, non odio quod opponitur amori quo diligit omnia; sic enim nihil odit 
eorum quae fecit, ut dicitur. Sap. 11, 25; sed quod oppontur amori quo diligit 
sanctos, bona aeterna eis praeparando». De Ver., q. 28, a. 2, c; 
«.. . 'Deus peccatores odit', inquantum vult eos privare ultimo fine, quem his 
quos diligit praeparat». C.G. Ill, c. 157 (3301). 
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eterno, pues la misma naturaleza del pecado requiere esto, y a su 
vez, la pena de damnación eterna refleja la profundidad y realidad de 
la separación de Dios que es el pecado. 
4. Pecado: reducción a la nada 
Dios por lo tanto ama a todas las criaturas que son, y en cuanto 
son, con un amor eterno que es causa eficiente y final de su existen-
cia. Sólo el pecado disturba este orden: «Dios no odia en algo lo que 
es propio a El, es decir, el bien natural u otro bien; sólo odia algo 
que no es propio a El, es decir, el pecado. . .» 8 1 . Así, en un cierto 
sentido, lo que Dios 'odia' en el pecador es precisamente ser lo que 
no debe ser, es decir, no ser hombre según el designio original del 
Creador. 
Comentando unas palabras de S. Pablo 8 2 , dice Sto. Tomás, por 
ejemplo: « . . . el hombre sin la gracia no es nada» 8 S; «los que carecen 
de la gracia, no son nada» 8 4 . Parece que en estos comentarios es 
donde Sto. Tomás primeramente trata de la vuelta a la nada del pe-
cador 8 5 . Lo repite claramente en la Summa Theologiae, hablando de 
la aparente incompatibilidad entre el amor y el odio de Dios: «Dios 
ama a las criaturas en cuanto que son una cierta naturaleza; en este 
sentido son, y son de El. En cuanto son pecadores, sin embargo, no 
son, dejan de ser (ab esse deficiunt), y esto no proviene de Dios. Así 
se dice que Dios les odia» 8 6 . 
Pero, ¿cómo se entiende una vuelta a la nada aquí? De hecho, 
tanto en De Potentia como en la Summa Theologiae, escritas una tras 
otra, se declara que «reducir enteramente a la nada al que peca no con-
viene a la justicia divina, ya que repugna a la perpetuidad de la pena, 
que sí es según la justicia divina. . .» 8 7 . ¿En qué consiste, entonces, 
la 'nada' del pecador? 
81. De Car., q. un., a. 8, ad 8. 
82. I Cor. 15, 9; cfr. también I I Cor. 5, 17. 
83. I Ad Cor., c. 15, 1.1 (908). 
84. Ibid., c. 5, 1.4 (192). El Aquinate cita a S. Agustín —sin mencionar la 
cita— diciendo: «Peccatum enim nihil est, et nihili fiunt nomines cum peccant», 
ibid. 
85. En S. Th. I-II, q. 113, Santo Tomás trata el proceso de la justificación. 
En el a. 9, compara la obra de la creación y de la justificación, refiriéndose repetidas 
veces a la 'nada' del pecado. La q. 28 de De Vertíate examina el mismo tema, 
pero omite toda mención de comparación entre creación y justificación. 
86. S. Th. I, q. 20, a. 2, ad 4. 
87. S. Th. I-II, q. 87, a. 4, ad 1. Cfr. De Pol., q. 5, a. 4, ad 6; también 
S. Th. I, q. 104, a. 4, 
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Sto. Tomás insiste siempre en lo mismo: la privación de la gracia: 
«es reducido a la nada aquel que es privado de los bienes espiritua-
les» 8 8 . Su doctrina, sacada de sus comentarios escriturísticos es la si-
guiente: por el pecado, el hombre pierde su 'ser de gracia' (esse gra-
tiae), que constituía su ser sobrenatural, y queda totalmente alienado 
(omnino alienatus) de D i o s 8 8 . Como consecuencia lógica de esto, 
estudiamos ahora el pecado como muerte del alma. 
5. Pecado: muerte del alma 
En varias ocasiones, Sto. Tomás cita a S. Agustín cuando dice: 
«Una muerte de nuestro Salvador curó nuestras muertes» 9 0 , diciendo 
que se refiere a la muerte de cuerpo y de alma 9 1 . Ciertamente desde 
1265, cuando escribió De Potentia, Sto. Tomás comprendió la muerte 
corporal como terrible destrucción 9 2. Vemos que Sto. Tomás acepta 
el concepto de la muerte del alma, y en un modo análogo a la muerte 
corporal f l 3. 
Siguiendo la analogía con la muerte corporal, la muerte del alma 
consiste en una separación de Dios, vida del alma: «En el hombre 
hay una doble muerte... Una, la muerte del cuerpo por la separación 
del alma; la otra», es decir la muerte espiritual, «por la separación 
de Dios» M . Esto acontece por la pérdida de la caridad, el recto orden 
8 8 . «. . . in nihilum redigi dicitur qui spiritualibus bonis privatur; secundum 
illud I Cor 1 3 , 2 : 'Si non habuero caritatem, nihil sum'». S. Th. I-II, q. 8 7 , 
a. 4 , ad 1 . 
8 9 . Sobre el texto de I Cor 1 3 , 2 , dice el Aquinate: «'Si... caritatem autem 
non habuero, per quam perficitur voluntas, 'nihil sum', scilicet secundum esse 
gratìae» J Ad Cor., c. 1 3 , 1, 1 ( 7 6 6 ) . Sobre Gal 4 , 9 : «Como de nuevo os volvéis 
a Ios flacos y poSres elementos, a los cuales de nuevo queréis servir?», dice: 
«Conversio... 'ad dementa' , scilicet mundi, quae sunt 'infirma', per se sussistere 
non valentia, quia in nihilum décidèrent» Ad Gal., c. 4 , 1. 4 ( 2 2 2 ) . Y sobre Rom 
4 , 1 7 : « . . . Dios, que da la vida a los muertos y llama a lo que es, lo mismo 
que a lo que no es»: «'Et vocat ea quae non sunt', id est, Gentiles vocat, 
scilicet ad gratiam... Significat autem Gentiles per 'ea quae non sunt' quia erant 
omnino alienati a Deo. Sicut ut I Cor 1 3 , 2 dicitur: 'Si caritatem non habuero, nihil 
sum'». Ad Rom., c. 4 , 1. 3 ( 3 6 4 ) . 
9 0 . S. AGUSTI'N, TV de Tri»., c. 3 , n. 6 . P L 4 2 , 8 9 2 . 
9 1 . Cfr. p . ej.: TV Sent., D . 4 , q. 2 , a. 1 , ql. 2 , s.c.; S. Th. Ili, q. 5 0 , 
a. 6 , s.c.; q. 5 3 , a. 2 , c; Compend. Theol., c. 2 3 9 ( 5 1 1 ) . 
9 2 . «Sicut ergo vivere simpliciter est delegabile, non autem vita quae est in 
tristitiis; ita et mors, quae est privado vitae, simpliciter est poenosa et maxima 
poenarum, inquantum subtrahit primum bonum, sicilcet esse, cum quo omnia 
alia subtrahuntur.. .». Suppl., q. 8 6 , a. 2 , ad 3 . Cfr. De Pot., q. 9 , a. 2 , ad 1 4 ; 
De Spirit. CrÉat., q. un., a. 2 , ad 5 . 
9 3 . S. Th. HI, q. 7 9 , a. 6 , c. 
9 4 . Compend. Theol, c. 2 3 9 ( 5 1 1 ) . Cfr. también: S. Th. III, q. 5 0 , a. 6 , c. 
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de la voluntad: «El alma se une a Dios, que es la vida del alma, por 
la caridad, así como el alma es vida del cuerpo. Por lo tanto si se 
excluye la caridad, hay pecado mortal...» 9 5 . El alma separada de Dios 
—su único último fin 8 6 — es como el cuerpo separado del alma: se 
corrompe y cada parte se mueve por su cuenta 9 1 , porque no hay prin-
cipio intrínseco de vida que la haga moverse a sí misma 9 6 . 
De la muerte corporal dice el Aquinate que «de todos los males 
humanos, el más grave es la muerte. . .» 9 9 ; de la muerte espiritual 
decía que es «la peor» 1 0°. No parece contradecirse aquí; cada una, 
en su orden, son lo peor que puede pasar. Como ya vimos, por la 
muerte corporal «se substrae el primer bien, es decir, el ser, con lo 
que todos los demás se quitan» 1 0 1 . Y hablando de la naturaleza del 
pecado mortal, dice: «así como el desorden de la muerte corporal, que 
es por la remoción del principio de vida, es irreparable según la na-
turaleza, de la misma manera, quien se aparta del fin último por el 
pecado... tiene una caída irreparable: y por lo tanto se dice que peca 
mortalmente para ser castigado eternamente 1 0 2 . 
Así vemos que si la gracia por la que el hombre es justo, amigo 
de Dios, es brillo del alma, su belleza y armonía, y causa la vida del 
alma, el pecado es la separación de Dios, mancha y fealdad del alma, 
su vuelta a la nada, su muerte. 
IV. LIBERACIÓN DEL PECADO OBRADA POR CRISTO 
Como vimos en la introducción, para ser librado del pecado no 
era suficiente que Cristo ofreciera satisfacción —aun siendo sobre-
95. De Malo, q. 7, a, 1, c. También dice: «. . . sicut inordinatio corrumpens 
principium vitae corporalis, causati corporalem mortem; ita edam inordinatio corrum-
pens principium spirituals vitae, quod est finis ultimus, causat mortem spri-
tualem peccati mortalis...». S. Th. Ili, q. 74, a. 4, c. 
96. Cfr. S. Th. I-II, q. 1, a. 7. 
97. «.. . peccatum originale inficit diversas partes animae, secundum quod 
sunt partes unius totius: sicut et iusdda originalis continebat omnes animae partes 
in unum». S. Th. I-II, q. 82, a. 2, ad 3. Cfr. ibid., a. 1, c. 
98. «Mortale (peccatum) autem est quod animam spirituali vita privat... In-
tentione autem ultimi finis et dilectione remota, anima fit velut mortua: quia 
non movetur ex seipsa ad agendum recta, sed vei omnino ab eis agendis idesistit, 
vel ad ea agenda solum ab exteriori inducitur, scilicet metu poenarum». C.G. Ill, 
c. 139 (3144). 
99. Compend. Theol, c, 227 (477). 
100. «.. . 'Cum essetis mortui', scilicet morte spirituali, quae pessima est... 
Peccatum enim mors dicitur, quia per ipsum homo a Domino, qui est vita, sepa-
ratur». Ad Ephes., c. 2, 1. 1 (74). 
101. Suppl, q. 86, a. 2, ad 3. 
102. S. Th. I-II, q. 72, a. 5, c. 
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abundante— a su Padre. Era necesario para que esa satisfacción se 
le aplicara, que el hombre estuviera unido a Cristo por la caridad, 
que viene de la infusión de la gracia. Unido así con Cristo el hombre 
no sólo queda redimido en su sentido estricto, sino también interior-
mente regenerado: Sanguinem suum fudit in pretium simul et lava-
crum 1 0 3 . Esta doble vertiente de la obra de la liberación del pecado 
poi Cristo es tratada con frecuencia por Sto. Tomás 1 M . 
En el mismo artículo que trata de la liberación del pecado en la 
Summa Theologiae 1 0 5 , no es de sorprenderse que recurra a esta du-
plicidad. De los modos que se refieren al remedio para el pecado, por 
un lado está la redención, y por otro la eficiencia instrumental. La obra 
de Cristo tiene un efecto real en nuestras almas, no sólo moral 1 0 6 . 
Y como es sabido, Sto. Tomás —él por vez primera—, cuando habla-
ba de los modos en que la Pasión efectúa nuestra salvación, incluye 
otro nuevo: por eficiencia 1 0 7 . 
103. Ad off. lect. in festo Corporis Christi, lect I , en Opuscula Theologica, 
I I (Marietti, Turin 1954), p . 276. 
104. Por ejemplo: 
Ad Tit: «Fructus (passionis Christi) dicitur liberatio et sanctificatio. Liberatio, 
cum dicit 'u t nos redimeret ab omni iniquitate'... Primus enim homo ex peccato 
suo redactus est in servitutem peccati, ex qua Servitute inclinabatur ad aliud pecca-
tum; sed Christus satisfecit per suam passionem; et ideo sumus redempti a servi-
tute. . . Sanctificatio in bono poni tur, cum dicit 'ut mundaret sibi populum', id 
est, ut santificaret populum, sic scilicet ut essemus populus eius, id est consecra-
tus.. .». Ad Tit., c. 2, 1. 3 (75); 
C.G. TV: «Et quamvis sola Dei gratia sufficiat ad remittendum peccata,... tarnen 
in remissione peccati exigitur etiam aliquid ex parte eius cui pecca tum remittitur: 
ut scilicet satisfaciat ei quem offendit. E t quia alii homines pro seipsis hoc facere 
non poterant, Christus hoc pro omnibus fecit, mortem voluntariam ex caritate pa-
tiendo». C.G. TV, c. 55 (3952b), Cfr. también Ad Ephes., c. 1. 2 (18); 
«.. . necesse est quod per baptismum, qui est spiritualis generatio, non solum 
peccata tollantur, quae sunt spiriuali vitae contraria, sed etiam omnes peccatorum 
reatus. E t propter hoc baptismus non solum a culpa abluit, sed etiam ab omni 
reatu poenae absolvit». C.G. TV, c, 59 (3977); 
Adoro te devote: 
«Pie pellicane Iesu Domine, 
Me immundum munda tuo sanguine, 
Cuius una stilla salvum facere, 
Totum mundum quit ab omni scelere»; 
S.Th. III: «. . . ad perfectam peccatorum emundationem duo requiruntur: se-
cundum quo duo sunt in peccato, scilicet macula culpae, et reatus autem poenae. 
Macula quidem culpae deletur per gratiam, qua cor peccatoris in Deum convertitur; 
reatus autem poenae totaliter tollitur per hoc quod homo Deo satisfacit». S. Th. 
III, q. 22, a. 3, c; 
In Io: comentando el pasaje de la ablución de los apóstoles por el Senor en 
la Ultima Cena (Io. 13,4-15): «Sic ergo apparet sanguinis eius effussio per hoc quod 
misit aqua in pelvim; et peccatorum nostrorum ablutio per hoc quod coepit lavare 
pedes discipulorum». In Io., c. 13, 1. 2, I I (1749). 
105. En STh. III, q. 49, a. 1. 
106. GARRIGOU-LAGRANGE, R . , Dé Christo Salvatore, o.e., p . 438; cfr. CHOPIN, 
C„ El Verbo Encarnado y Redentor, o.e., p . 161. 
107. S.Th. III, q, 48, a. 6. 
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A. Redención por Eficiencia 
1. Fuentes 
Es propio hablar de la causalidad eficiente instrumental de la Pa-
sión de Cristo especialmente si queremos hacer hincapié en los as-
pectos ontológicos del pecado y la gracia en el alma m . Viendo en el 
pecado «una perturbación y desarreglo del orden ontológico» 1 0 9, la 
tradición griega desarrolló estos temas. Sto. Tomás se refiere a ellos 
expresamente: « . . . las sentencias de los antiguos doctores concuerdan 
que la naturaleza humana en Cristo es un "cierto órgano de la divini-
dad', así como el cuerpo lo es del alma» l l ü . 
El Aquinate trata extensivamente de la causalidad instrumental de 
la humanidad de Cristo, aunque su doctrina ciertamente evoluciona: 
va profundizando tanto en comprensión como en aplicación. 
2. Evolución de la doctrina 
En el texto que tenemos como telón de fondo de este artículo —la 
q. 49, a. 1, de la S. Th. III— el Aquinate habla de este tema en tres 
ocasiones distintas: en el cuerpo 1 U , y en las respuestas a dos 
objeciones. En el estudio sobre la liberación del pecado hecho en el 
Comentario a las Sentencias, plantea dos objeciones exactamente igua-
les. Las respuestas, sin embargo, son distintas. 
La primera es: «Librar del pecado pertenece sólo a Dios.. . Cristo 
no sufrió como Dios, sino como hombre. Por lo tanto, la Pasión de 
Cristo no nos libró del pecado» 1 1 2 . En la Summa Theologiae, la res-
puesta es de esperar: «aunque Cristo no sufrió como Dios, sin em-
bargo su carne es instrumento de la divinidad. Por eso, su Pasión 
108. CHOPIN, C , o.e., p. 237. 
109. Se H MAUS, M., Katholische Dogmatik, I I I , o.e., p. 361. 
110. C.G. TV, c. 41 (3797). Lo siguiente es expresión de S. Juan Damasceno: 
«Divinitatis enim Organum caro fuit... per corpus veluti per instrumentum quoddam 
divinas actiones efficiebat». De Fide Orth. III, ce. 15 y 19; P G 94, 1060 A y 
1080 B. Los siguientes Padres prepararon el camino para esta doctrina: S. Atanasio 
(Oratio III contra Arríanos, n. 31); Eusebio de Cesarea (Demonstratio Evangelica, 
TV, c. 13); Cirilo de Alejandría (Epist. ad monachus, n. 23). Oh. también la edi-
ción Marietti de la Contra Gentiles (Turin 1961), t. 3, p . 331; pp. 435-437. 
111. «Tertio, per modum efficientiae: inquantum caro, secundum quam Christus 
passionerei sustinuit, est 'instrumentum divinitatis', ex quo eius passiones et actio-
nes et actiones operan tur in virtute divina ad expellendum peccatum». S. Th. HI, 
q. 49, a. 1, c. 
112. S. Th. III, q. 49, a. 1, la . 
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tiene una cierta virtud divina para expulsar el pecado. . .» 1 1 3 . En el 
Comentario, la respuesta es bien distinta: « . . . Cristo hizo las cosas 
humanas en un modo que estaba por encima del hombre, ya que su 
acción tenía virtud por el consorcio divino...; por lo tanto, aunque 
cualquier pasión suya pertenece a su humanidad, borraba sin embargo 
los pecados por la Pasión, así como limpió al leproso por contacto 
corporal» 1 1 4 . Ninguna mención aquí a la causalidad instrumental de 
la humanidad de Cristo. Pero es interesante apuntar que cuando escri-
bió esto, conocía bien la doctrina de S. Juan Damasceno sobre el 
'órgano de la divinidad'. Esto lo sabemos porque en la cuestión pre-
via en el Comentario introduce el concepto 1 I S , y lo aplica a la lim-
pieza de leprosía116, y no a la expulsión del pecado Si aplica la 
causalidad instrumental a la carne de Cristo para curar enfermedades 
corporales, ¿por qué no lo aplica igualmente a la curación del pecado, 
como de hecho hace más tarde 1 1 8 ? 
Esta es precisamente la segunda objeción que pone cuando examina 
la liberación del pecado en el Comentario a las Sentencias y la Sum-
ma Theologiae: «Lo que es corporal no actúa en lo espiritual. Pero la 
Pasión de Cristo es corporal; el pecado está sólo en el alma, que 
es una criatura espiritual. Por lo tanto, la Pasión de Cristo no podía 
limpiarnos del pecado» 1 1 9 . En la Summa, como es lógico, repite la 
aplicación de la causalidad instrumental 1 2°, pero en el Comentario, ni 
una palabra sobre ella. Dice: « . . . aunque la Pasión se da en el cuer-
po (de Cristo), sin embargo podía aceptar la Pasión en su espíritu; 
por lo tanto mereció la purgación de nuestros espíritus» m . La volun-
tariedad de Cristo —el 'aceptar la Pasión en su espíritu'— era la con-
dición para el mérito. Parecen aquí contrapuestas las nociones de 
113. Ibid., ad 1. 
114. Ili Sent., D. 19, q. 1, a. 1, q l , 1, ad 1. 
115. Cfr. III Sent., D . 18, q. 1, a. 1, 4a. 
116. «.. . cffectus qui dicitur opus operatum... secundum Damascenum loe. cit., 
sicut mundatio leprosi» III Sent., D. 18, q. 1, a. 1, c. La única otra ocasión en que 
cita al Damasceno en esta cuestión, es cuando se refiere a la instrumentalidad di-
vina de la carne de Cristo. Cfr. ibid., 4a. 
117. El poder de Cristo de perdonar el pecado proveniente de Su 'consorcio 
divino' es como (sicut) el poder con que «limpió al leproso por contacto corporal», 
ibid. Pero el sicut no indica igualdad, sino analogía. Por lo menos, pues, en esta 
obra, Sto. Tomás no quiere identificar el poder con que Cristo cura las enferme-
dades corporales y libera del pecado. 
118. Cfr. S. Tb. III, y. 43, a, 2, c, 
119. Ibid., q. 49, a. 1, 2a. 
120. «.. . passio Christi, licet sit corporalis, sortitur tamen quandam spiritualem 
viritutem ex divinitate, cuius caro ei unita est instrumentum. Secundum quam qui-
dem virtutem passio Christi est causa remissionis peccatorum», ibid., ad 2. 
121. III Sent, D. 19, q. 7, a. 1, ql. 1, ad 2. . 
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mérito y eficiencia. Presentando la posibilidad de la salvación por 
eficiencia de Cristo, Sto. Tomás dice como objeción: «parece impo-
sible que la misma persona pueda obrar por mérito y por eficiencia, 
ya que aquel que merece espera el efecto de otro» m , mientras, podría-
mos añadir, aquél que obra por eficiencia otorga el efecto por su 
cuenta porque lo posee. ¿Será posible que explique nuestra regenera-
ción en un momento por el mérito, y en otro —más adelante de modo 
que parece contrario— por eficiencia? De hecho, el mérito de Cristo 
es un tanto especial, y muy relacionado con la eficiencia instrumental 
de su Pasión. 
a) Mérito y eficiencia en Sto. Tomás m . 
La doctrina acabada, pero —como a veces ocurre con la Summa 
Theologiae— poco elaborada, sobre la redundancia del mérito de 
Cristo en favor nuestro, se basa en nuestra pertenencia al Cuerpo 
Místico: «A Cristo le es dada la gracia no sólo como persona singular, 
sino en cuanto Cabeza de la Iglesia, para que de El, redundara en los 
miembros» m . En De Veritate, escrito mucho antes, elabora cómo 
Cristo merece de condigno la gracia para el pecador, y no sólo de 
congruo como sería el caso de una impetración o petición a Dios. 
Apuntemos que, poco antes de escribir el texto que vamos a estudiar, 
había aplicado —a nuestro parecer por primera vez— la noción del 
Damasceno sobre la causalidad instrumental de la humanidad de Cristo 
al perdón de los pecados 1 2 5 . El tema en cuestión es el mérito de 
Cristo por nosotros. Dice Sto. Tomás —y este texto es central para 
entender el mérito de la Cabeza del Cuerpo Místico—; que «la obra 
de un hombre sólo hace que él mismo se haga idóneo para la gloria... 
ya que un hombre no puede influir espiritualmente en otro; así uno 
no puede merecer de condigno ni la gracia ni la vida eterna para 
otros», solamente de congruo 1 2 8 . El texto sigue: «Pero Cristo según 
su humanidad puede influir espiritualmente. Su obra por lo tanto po-
122. S. Th. III, q. 48, a. 6, 3a. 
123. Cfr. los artículos de H . BOÜESSÉ, La Causalité Efficiente Instrumentale 
de l'Humanité du Christ et des Sacrements Chrétienes, «Revue Thomiste» 39 (1934-
1935); La Causalité Efficiente Instrumentale et la Causalité Méritoire de la Sainte 
Humanité du Christ, «Revue Thomiste» 44 (1938). 
124. S. Th. III, q. 48, a, 1, c, 
125. «. . . sicut dicit Damascenus..., ipsa Christi humanitas fuit quasi quoddam 
instrumentum divinitads: et ideo quasi instrumentaliter ea quae sunt humanitatis, 
et resurrectio, passio, et alia, ad effectuai divinitads se habent». De Ver., q. 27, 
a. 3, ad 7. 
126. Cfr. S. Th. I-II, q. 114, a. 6, c. 
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día causar idoneidad en otros para conseguir la gloria. Por lo tanto, 
podía merecer de condigno para otros, conforme podía influir en otros, 
en cuanto que su humanidad fue instrumento de la divinidad, según 
Damasceno» 1 2 1 . Es decir, el mérito de Cristo no es ni contrapuesto ni 
yuxtapuesto a su eficiencia instrumental, sino que lo requiere y se 
basa en ella para ser de verdad de condigno, para dar una cabal ex-
plicación del papel de Cristo en la regeneración del hombre. 
Hablando del poder de Cristo para perdonar los pecados, dice 
que no es ni 'de autoridad', que sólo pertenece a Dios 1 2 8 , ni 'de mi-
nisterio', que pertenece a los que dispensan los sacramentos 1 2 8 , sino 
'de excelencia'. Esto lo explica sólo en términos de mérito en el Co-
mentario a las Sentencias, pero en la Summa Theologiae como sigue: 
«la Pasión de Cristo, que le compete según su humanidad, es la causa 
de nuestra justificación tanto por mérito como por eficiencia, no 
como agente principal, es decir por autoridad, sino por modo de 
instrumento, en cuanto que la humanidad es instrumento de su divi-
nidad» 1 3 0 . En el modo de explicar el modo de obrar de la Pasión 
de Cristo, el Magisterio posterior se ha quedado sustancialmente con 
el concepto de mérito, pero en los últimos años su contenido se ha 
esclarecido más 1 3 1 . 
127. «Nam per opus alterius hominis non redditur idoneus ad gloriae percep-
tionem nisi ule qui operatur, eo quod unus homo in alium spiritualiter influere 
non potest: et ideo unus alii 'ex condigno' mereri non potuit gratiam vel vitam 
aeternam. Sed Christus secundum suam humanitatem spiritualiter influere potuit 
in alios nomines: unde et eius opus in aliis causare potuit idoneitatem ad consecu-
tionem gloriae. E t ideo potuit aliis 'ex condigno' mereri, secundum quod influere in 
alios poteret, in quantum erat humanitas eius divinitatis instrumentum secundum 
Damascenum...». De Ver., q. 29, a. 7, c. El mérito de condigno de Cristo para 
otros queda expresado en la Summa Theologiae así: «Et ideo opera Christi hoc 
modo se habent tam ad se quam ad sua membra, sicut se habent opera alterius 
hominis in gratia constituti ad ipsum». S. Th. III, q. 48, a. 1, c. 
128. Cfr. IV Sent., D. 5, q. 1, a. 1, c; S. Th. III, q. 64, a. 3 , c. 
129. Cfr. ibid. 
130. S. Th. III, q. 64, a. 3, c. Sobre las palabras de S. Pablo, Rom. 4,25: 
«.. . Jesús.. . que fue entregado por nuestros pecados y resucitado para nuestra jus-
tificación», comenta el Aquinate: «. . . mors Christi fuit nobis salutiaris, non so-
lum per modum meriti sed etiam per modum cuiusdam efficientiae. Cum enim hu-
manitas Christi esset quodammodo instrumentum divinitatis eius, ut Damascenus 
dicit, omnes passiones et actiones humanitatis Christi fuerunt nobis salutiferae, 
utpote ex virtute divinitatis provenientes». Ad Rom., c. 4, 1. 3 (380). 
131. Hablando de las causas de la justificación, es decir, la regeneración por 
la gracia, el Concilio de Trento nos enseña: «la (causa) eficiente, Dios misericor-
dioso, que gratuitamente 'lava y santifica'...; 
la meritoria, su Unigénito muy amado, nuestro Señor Jesucristo, el cual 'cuando 
éramos enemigos, por la excesiva caridad con que nos amó' nos mereció la justifi-
cación por su Pasión... y satisfizo por nosotros a Dios Padre; 
la instrumental, el sacramento del bautismo, que es d 'sacramento de la fe'...». 
DS 1529. El texto deja la impresión de que Cristo nos merece la justificación co-
mo mera impetración al Padre sin más, acompañada por una satisfacción sobre-
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b) La instrumentalidad divina de la humanidad de Cristo 1 3 2 . 
Cualquier precaución demostrada por Sto. Tomás en De Veritate 
queda disipada en la Contra Gentiles: «la humana naturaleza de Cristo 
lúe asumida para obrar instrumentalmente en aquellas cosas sólo pro-
pias a Dios, como limpiar del pecado, iluminar las mentes por la gra-
133 
cía...» . 
Como vimos antes, la humanidad de Cristo es un instrumentum 
coniunctum de la divinidad, no separatum como son los sacramentos. 
Pero, ¿cómo es esta unión? Sto Tomás dice que la naturaleza humana 
de Cristo es «como un órgano de la divinidad» 1 3 4 así como «el cuerpo 
es órgano del alma» 1 3 5 ; es «un instrumento propio y unido, como 
abundante; y que es Dios a su vez quien nos confiere la gracia para la remisión de 
los pecados sin que esta obra en el alma del hombre tenga que ver directamente con 
Cristo. La única instrumentalidad admitida es la de los sacramentos, que es secun-
daria. Pero, ¿de qué virtud son instrumentos los sacramentos, si no de la de Cris-
to? En una jerarquía similar a la de Trento, Sto. Tomás dice: «La causa eficiente 
principal de la gracia es Dios mismo, al que se relaciona la humanidad de Cristo co-
mo instrumento unido, el sacramento como instrumento separado. Por eso, conve-
nía que la virtud salvífica se derivara de la divinidad de Cristo por su humanidad 
en los mismos sacramentos». S. Th. III, q. 6 2 , a. 5 , c. Entonces ¿cómo entendieron 
los padres del Concilio de Trento el mérito? O, más bien, ya que el mérito fue 
muy estudiado entre Escolásticos y otros, ¿qué tipo de mérito era? Es difícil de 
deducir esto a base del citado texto conciliar, pero otras palabras del mismo de-
creto dan una línea interesante: dice que la fe, esperanza y caridad se reciben por 
los injertos en Cristo. Habla además de la necesidad de unirse perfectamente ccjn 
Cristo, de hacerse miembro vivo de su Cuerpo (DS 1 5 3 0 , 3 1 ) . Es decir, Cristo 
ejerce una influencia vital sobre los hombres en su justificación: hace falta que 
estemos unidos con El. Al obrar propio de Cristo no se le debe quitar importancia 
en la explicación completa de la Redención, como parece insinuar Garrigou-Lagran-
ge: la eficiencia «no es una cuestión que pertenece a la fe como las anteriores», 
es decir el mérito, la satisfacción etc., «sino propiamente a la teología», o.c, p. 438. 
Está en juego el problema de la aplicación de esta satisfacción, de estos méritos. 
De hecho, la misma importancia dada al tema del Cuerpo Místico de Cristo en el 
Magisterio reciente parece desmentir su afirmación. Por ejemplo, Pío X I I dice que 
«en el primer momento de la Encarnación, el Hijo del Padre Eterno había ador-
nado con la plenitud del Espíritu Santo la naturaleza humana unida sustancialmen-
te consigo mismo, para que fuera instrumento apropiado de la divinidad en la obra 
sangrienta de la Redención». Myst. Corp. Christi, n. 3 0 . Cfr. también la Lumen 
Gentium, n. 7 sobre el Cuerpo Místico de Cristo: «Dei Filius, in natura humana 
Sibi unita, morte et resurrectione sua mortem superando, hominem rédemit et in 
novam creaturam transformavit». Este texto refleja la doble vertiente de la obra de 
Cristo; cfr. Apart. B 4 abajo. El mismo texto conciliar, para explicar la unión con 
Cristo Cabeza, se refiere a unas palabras de Sto. Tomás: «.. . Verbum prout erat in 
principio apud Deum, vivificat animas sicut agens principale: caro tamen eius, et 
mysteria in ea perpétrala, operantur instrumentaliter ad animae vitam». S. Th. III, 
q. 6 2 , a. 5 , ad 1 . 
1 3 2 . Cfr. GARRIGOU-LAGRANGE, R., De Christo Sálvame, o.c, pp. 2 8 8 - 2 9 2 ; 
HUGON, E., La causalité instruméntale en théologie (Paris 1 9 0 7 ) , ch. 3 : 'La Causalité 
instruméntale de l'humanité de Jésus', pp. 7 3 - 1 1 8 ; especialmente pp. 1 0 1 s., 1 0 8 , 1 1 1 . 
1 3 3 . C.G. TV, c. 4 1 ( 3 7 9 8 ) . 
1 3 4 . Palabras de S. Juan Damasceno: «.. . organum quoddam divinitatis...» 
De Fide Orth. III, ce. 1 5 y 1 9 , en C.G. TV, c. 4 1 ( 3 7 9 7 ) . 
1 3 5 . Ibid. 
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el cuerpo al alma» 1 3 6 . Pero un poco después en la misma obra —la 
Contra Gentiles—, va más lejos todavía: «el Verbo divino podía 
unirse de modo mucho más sublime e íntimo a la naturaleza humana 
que el alma a cualquier instrumento propio» 1 X 1. En la Summa Theo-
logiae y otras obras trata del tema profusamente 1 5 8. 
B. Liberación del Pecado 
1. Eficiencia 
Los tres lugares en que Sto. Tomás trata la de liberación del 
pecado por la Pasión de Cristo 1 3 9 tienen en común unas palabras 
muy adecuadas de S. Juan, en Apoc. 1,5: «Cristo... que nos amó, 
y nos lavó de nuestros pecados en su sangre» 1 4°. Son como un nexo 
de todo este artículo: si la justicia es el brillo del alma, y el pecado 
su mácula, entonces nuestra regeneración por Cristo es una purgación 
o limpieza. Pone admirablemente de manifiesto la acción del mismo 
Cristo en el alma. En su Comentario al Símbolo de los Apóstoles 
dice de la mácula del pecado: «Esta lo remueve la Pasión de Cristo: 
pues Cristo en su Pasión hizo un baño con su sangre, con el que lava 
a los pecadores. Apoc. 1,5: 'nos lavó de nuestros pecados en su san-
gre'. El alma pues es lavada por la sangre de Cristo en el bautismo 
que tiene virtud regenerativa por la sangre de Cristo» 1 4 1 . 
En la Summa Theologiae, como es lógico, la acción de Cristo so-
bre el alma queda explicada más científicamente: Cristo nos libera 
del pecado « . . . por vía de eficiencia, en cuanto que la carne con 
136. «Comparatur igitur humana natura Christi ad Deum sicut instrumentum 
proprium et coniunctum, ut corpus ad animara», ibid. (3798). 
137. Ibid. (3800). 
138. Lo usa para demostrar que la Unión Hipostática no es accidental: S. Tb III, 
q. 2, a. 6, ad 4. El alma de Cristo, dice, no es omnipotente pero tiene «poder 
instrumental para desempeñar todos los cambios milagrosos ordenados al fin de 
la Encarnación». S. Tb. III, q. 13, a. 2, c. Hablando de las diversas operaciones en 
Cristo, dice: «Et tarnen divina natura utitur operatione naturae humanae sicut 
operatione sui instrumenti: et simili ter humana natura participât operationem di-
vinae naturae, sicut instrumentum participât operationem principalis agentis». S. Th. 
III, q. 19, a. 1, c. Cfr. S. Th. III, q. 43, a. 2, También: I Ad Thess., c. 4, 1.2 (95); 
Ad Rom., c. 4, 1. 3 (380); Competid. Theol., c. 231, 239. 
139. III Sent., D . 19, q. 1, a. 1; S. Th. III, q. 49, a. 1; I » Symb. Apost., a. 4. 
140. En III Sent., q. 1, a. 1, gl. 1, s.c.; S. Th. III, q. 49. a. 1, s.c.; In Symb. 
Apost., a. 4 (914). 
141. Ibid. 
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que Cristo sufrió la Pasión es un 'instrumento de la divinidad', del 
que todas sus pasiones y acciones obran en virtud divina para expul-
sar el pecado» 1 4 í . En muchos otros lugares, Sto. Tomás presenta la 
purgación de la mancha del pecado como acción de Cristo en el alma 
por el bautismo 1 4 3 . Pero como vimos, el pecado no era sólo mancha 
o mácula del alma, sino también fealdad, de la que se sigue la offensio 
Dei o su odio para el pecador, concretado a su vez en la condenación 
eterna. Además vimos que en un cierto sentido el hombre en pecado 
vuelve a la nada; el alma muere. Antes de estudiar estos últimos 
temas (la nueva vida, la nueva creación), veamos brevemente cómo 
satisfizo Cristo por el ultraje ofrecido a Dios por nuestros pecados. 
2. Satisfacción de Cristo 
Hemos visto que la liberación del pecado en cuanto remedio tiene 
según Sto. Tomás una doble vertiente: la de regeneración y la de 
satisfacción; esto queda reflejado también en la interpretación que da 
al texto de Apoc. 1,5. Dice el Aquinate en una objeción: «se ve que 
el bautismo también podría hacerse con sangre. Lo cual parece con-
venir más al efecto del bautismo porque dice el Apocalipsis: 'nos 
lavó de nuestros pecados en su sangre'» 1 4 4 . Sto. Tomás explica la 
anomalía así: «del costado de Cristo fluyó agua para lavar», lo cual 
142. S. Th. III, q. 49, a. 1, c. Aunque esta sea la doctrina acabada del Aqui-
nate, no es muy explícita. En el Comentario a las Sentencias, la doctrina es cierta-
mente más incompleta, pero mejor elaborada. Al comenzar (cfr. Ill Sent., D. 19, 
q. 1, a. 1, ql. 1, c), distingue entre la formalidad (liberación del pecado por la in-
fusión de la gracia) y la eficiencia. De ésta, dice que hay tres agentes: Dios, «...prin-
cipale agens inducens formam...», los sacramentos, «...instrumenta divinae mise-
ricordiae salventis», y, entre estos dos, por así decirlo, Cristo, que merece «dispo-
nens materiam ad recipiendo formam...». 
143. «Effectus autem sanctificationis est mundatio eius a maculis peccatorum. 
Ideo subdit dicens 'mundans eam lavacro aquae'. Quod quidem lavacrum habet vir-
tutem a passione Christi». Ad Eph., c. 5, 1. 8 (323); 
«Sed ad mundationem a macula peccati, necessaria est sanguinis effusio... per 
sanguinem Christi». Ad Heb. c. 9, 1. 4 (460); 
«...apparet... peccatorum nostrorum ablutio per hoc quod coepit lavare pedes 
discipulorum». In Io., c. 13, 1. 2, I I (1749); 
«Macula quidem culpae deletur per gratiam, qua cor peccatoris in Deum con-
vertitur... Nam virtute ipsius (Christi) gratia nobis datur, que corda nostra conver-
tuntur ad Deum: secundum Ülud Rom. 3, 24: 'Iustificati gratis per gratiam ip-
sius.. . ' . . .». S.Tb. III, q. 22, a, 3, c; 
«.. . 'sed abluti estis' scilicet virtute sanguinis Christi in baptismo, secundum 
illud Apoc. 1,5: 'Lavit nos a peccatis nostris in sanguine suo'. 'Sed sanctificati es-
tis' virtute sanguinis Christi per gratiam consecrati...». I Ad Cor., c. 6, 1. 2 (287). 
Cfr. también: CG. TV, c. 59 (3977); Ad Heb., c. 9, 1. 3 (444); S. Th. Ill, q. 48, 
a. 3, ad 1. 
144. S.Th. Ill, q. 66, ¡». 3, 3a. 
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indica eficiencia, y «sangre», pues, para redimir» 1 4 6 . Así que no sólo 
obra la regeneración, sino que también satisface por la ofensa: «Esto 
(la offensio Dei) es quitado por la Pasión de Cristo quien satisface 
a Dios Padre por el pecado, por el que el mismo hombre no podía 
satisfacer...» 1 4 8 . 
En apartados anteriores hemos visto que: 
— la gracia hace al hombre grato a Dios, es decir, un reflejo de 
su propia vida en la criatura; 
— el pecado, rechazo de esta gracia, mancha del alma, hace al 
hombre ofensivo a Dios y le odia por esto, en el sentido que ya he-
mos visto. Una vez que el hombre se une con Cristo por la caridad, 
se borra la mancha del pecado por la eficiencia instrumental de Cristo, 
y se paga la ofensa consiguiente por su satisfacción infinita. Confir-
mamos lo que vimos al principio: para que Cristo pudiera satisfacer 
por el hombre, hacía falta que estuviéramos unidos con El. Si, por 
lo tanto, están tan íntimamente relacionados gracia y amor a Dios, 
mancha del pecado y ofensa a Dios, también lo están la regeneración 
por la eficiencia de Cristo, y redención por su satisfacción. Como ya 
vimos, «sanguinem suum fudit in pretium simul et lavacrum» 1 4 7 . 
3. La nueva vida 
Cristo no sólo sufrió sino también murió en la Cruz. El Aquinate 
da muchas razones por la conveniencia de esta muerte: dar ejemplo 
de fortaleza, de amor, paciencia, obediencia 1 4 B . Fue el modo 'previsto' 
por la divina providencia para redimirnos 1 4 9. Pero en un cierto sen-
tido, Cristo por la misma muerte nos libra de la muerte del alma por 
eficiencia: «En el hombre», leemos en el Compendium Theologiae, 
«hay dos muertes y dos vidas. Una muerte del cuerpo por separación 
del alma; y otra por separación de Dios. Cristo pues, en quien no 
había lugar para segunda muerte, por la primera muerte que sufrió, 
es decir, la corporal, destruyó las dos muertes en nosotros, es decir, 
145. «.. . ex latere Chrsti fluxit aqua ad abluendum, sanguis autem ad redi-
mendum». Ibid., ad 3. 
146. In Symb. Apost., a. 4 (914). 
147. Cfr. nota (103). 
148. Cfr. Compeni. Theol, c. 227. 
149. Cfr. Lc. 24,44-46; S. Tb. III, q. 46, a. 2, c; q. 50, a. 1, c. 
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corporal y espiritual» 1 5 0 . Emplea el término destruxit181 y sduit fuit151. 
En un cierto sentido indica una eficacia instrumental de la muerte 
de Cristo 1 5 8 . Además en el texto citado arriba del Compendium, dice 
que la muerte de Cristo, aun siendo corporal, destruye nuestra muerte 
espiritual. Recordamos de nuevo la naturaleza de la instrumentalidad 
divina de la humanidad de Cristo: «la Pasión de Cristo aun siendo 
corporal, obtiene sin embargo una cierta virtud espiritual de la divini-
dad a la que está unida su carne como instrumento» 1 5 4 . Aun siendo 
pasiones, tanto los sufrimientos como la muerte de Cristo, obran 
en favor nuestro, ya que «todas sus acciones y pasiones obran instru-
trumentalmente por virtud divina por la salvación humana» 1 5 S. 
De hecho, el mismo Aquinate se plantea si la muerte de Cristo 
obra nuestra salvación. Distingue, para quitar toda consistencia 'activa' 
de la muerte, que es privación, destrucción, mal 1 5 6 , entre mors in fieri 
y mors in jacto esse 1 5 7 . Aquélla no es más que su Pasión; ésta refiere 
«a la separación ya efectuada» 1 S 8 . Cristo muere realmente 1 5 9, pero 
su muerte no es destrucción de su Persona, la cual se identifica —por 
la Unión Hipostática— con el mismo Verbo. En su muerte, la divini-
dad no se separó ni de su alma ni de su cuerpo 1 8 0; por lo tanto, así 
como antes de morir, «su cuerpo fue instrumento de la divinidad uni-
da con él, obrando en su virtud, aun después de la muerte» 1 8 1 . 
El Aquinate explica así la eficiencia instrumental de la muerte 
in jacto esse de Cristo: «El efecto de alguna causa se considera según 
la semejanza de la causa. Y ya que la muerte es una cierta privación 
de la vida propia, el efecto de la muerte de Cristo se entiende como 
el alejamiento de lo que contraría a nuestra salud, a saber la muerte 
del alma y la del cuerpo. Por lo tanto, por la muerte de Cristo se 
150. Competid. Theol., c. 339 (511). 
151. Cfr. ibid.; S. Th. III, q. 53, a. 2, 1. 
152. Cfr. TV Sent., D. 4, q. 2, a. 1, ql. 2, s.c.2. 
153. Cfr. S. Th., III, q. 50, a. 6, s.c. 
154. S. Th. III, q. 49, a. 1, ad 2. 
155. Ibid., q. 48, a. 6, c. 
156. La muerte no tiene causa formal en cuanto tal, ya que forma dat esse, y 
la muerte es destrucción del ser. Cfr. Apart. I I I , 5, a) arriba. También cfr. MATEO-
SECO, L. F., El concepto de Muerte en la doctrina de Sto. Tomás en ScrTh, t. V I - 1 
(1974), p . 182. 
157. Cfr. S. Th. III, q. 50, a. 6, c. 
158. Ibid. 
159. «.. . dicere Christum in triduo mortis hominem fuisse, simpliciter et abso-
lute loquendo, erroneum est». S. Th. III, q. 50, a. 4, c. 
160. Cfr. S. Th. III, q. 50, a, 2; a. 3. 
161. S. Th. III, q. 50, a. 6, ad 3. Cfr. también: ibid., c. 
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dice que queda destruida en nosotros la muerte del alma, que se da 
poi el pecado...» 1 6 2 . 
En otros lugares, hablando del bautismo, justificación, etc., mues-
tra el Aquinate que la obra de Cristo es regeneración, vida nueva 1 6 3 . 
Así como con la justicia original, Dios es la causa de la vida del 
alma 1 M , de la misma manera en el orden de la justicia recuperada, 
Cristo podría decirse la vida del alma, en cuanto que es su causa efi-
ciente instrumental. Esta es la razón profunda que Sto. Tomás da a 
la unión vital con Cristo en el Cuerpo Místico, por ejemplo cuando 
comenta el mihi vivere Christus est165 de S. Pablo. 
4. La nueva creación 
En los comentarios del Aquinate al corpus Paulinum, hemos visto 
que el pecado en cierta manera reduce al hombre a la nada: por el 
pecado, el hombre queda omnino alienatus de Dios, por la pérdida 
de su esse gratiae 1 8 a . Los hombres, decía, «en cuanto que son pecado-
res, no son, dejan de ser» 1 6 7 . No es de sorprender que sea precisa-
mente S. Pablo quien hable de una nueva creación obrada por Cristo: 
« . . . el que es de Cristo se ha hecho criatura nueva...». Es un concepto 
muy empleado hoy en día 1 8 8 . 
Estas palabras nos recuerdan la comparación hecha por Sto. Tomás 
entre creación y justificación, cuando examina cuál de ellas es la mayor 
obra de Dios. Creación, dice, es la mayor obra en el modo en que 
se hace, es decir de la nada; la justificación no es por la magnitud de 
lo que se hace 1 8 9 , ya que hace que el hombre participe de la natura-
1 6 2 . Ibid. 
1 6 3 . Et primo quidem circa spiritualem generationem, quae per baptismum 
fit, considerandum est quod generatio rei viventis est mutatio quaedam de non vi-
vente ad vitam. Vita autem spirituali privates est homo in sua origine per peccatum 
originale...». CG. TV, c. 5 9 ( 3 9 7 5 ) . Cfr. también Ad Ephes., c. 2 , 1. 2 ( 8 8 ) . 
1 6 4 . Cfr. Apart. I I , A, 1 , c) arriba. 
1 6 5 . Phil. 1 , 2 1 . Su comentario sobre estas palabras es: «Vita enim importat 
motienem quamdam. Illa enim vivere dicuntur, quae ex se moventur. Et inde est 
quod illud videtur esse radicaliter vita hominis, quod est principium motus in eo. 
Hoc autem est illud, cui affectus unitur sicut fini, quia ex hoc movetur homo ad 
omnia... Sic ergo Christus est vita nostra, quoniam totum principium vitae nostrae 
et operatìonis est Christus». Ad Phillip., c. 1 , 1. 3 ( 3 2 ) . 
1 6 6 . Cfr. I Ad Cor., c. 1 3 , 1. 1 ( 7 6 6 ) ; Ad Gal., c. 4 , 1. 4 ( 2 2 2 ) ; Ad Rom., c. 4 , 
1. 3 ( 3 6 4 ) , etc., vistos ya en el Apart. I I I , 4 . 
1 6 7 . S. Th. I, q. 2 0 , a. 2 , ad 4 . 
1 6 8 . II Cor. 5 , 1 7 ; cfr. también: Gal. 6 , 1 5 ; Eph. 2 , 1 0 . Cfr. Lumen Gentium, 
n. 7 ; JUAN PABLO I I , Redemptor Hominis, a. 8 . Cfr. SCHMAUS, M . , Katholische 
Dogmatik, o.e., p. 3 5 4 . 
1 6 9 . Cfr. S. Th. I-II, q, 1 1 3 , a. 9 , 
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leza divina. Si el hombre tiene que ser recreado, debe recibir su esse 
gratiae; la gracia tiene que ser creada en él. Así como de la nada 
nada proviene, sino por la potencia divina, de la misma manera de 
ningún modo puede venir la gracia ex potentia naturali materiae 170. 
Pero la gracia es un accidente que sólo puede subsistir en otro, no 
en s í 1 7 1 . Por lo tanto sólo se podría hablar de la 'concreación' 1 7 2 de 
la gracia, lo cual no tiene sentido, ya que la gracia viene a un sujeto 
ya existente. 
Esta pequeña anomalía la explica Sto. Tomás: «la gracia, ya que 
no es forma subsistente, propiamente hablando ni es algo, ni se hace 
de algo; por lo tanto no se crea como las sustancias subsistentes se 
crean. La infusión de la gracia pertenece a la razón de creación en 
cuanto que la gracia no tiene causa en el sujeto, ni eficiente, ni ma-
terial...» 1 7 3 . Sobre las palabras de S. Pablo citadas arriba, comenta: 
«La renovación por la gracia se dice criatura. La creación es un movi-
miento de la nada al ser. Hay dos modos de entender el ser, el ser 
de naturaleza, y el ser de gracia. La primera creación tuvo lugar cuan-
do las criaturas fueron hechas de la nada por Dios en su ser de na-
turaleza, y entonces la creación era nueva, pero fue envejecida por 
el pecado... Convenía que hubiera una nueva creación, por la que 
se hicieran en el ser de gracia.. .» 1 7 4 . 
La 'nada' del hombre en pecado es identificada por Sto. Tomás 
con sus inhabilidad para merecer. Es Cristo quien merece por noso-
tros; por lo tanto dice el Aquinate que la nueva creación fit virtute 
Christi17S. Y precisamente vimos que estos méritos obran en nosotros 
por la eficiencia instrumental de la humanidad de Cristo 1 7 6 . 
170. Cfr. VAN DER MEERSCH, J., Grace en DTC, t, 6, col. 1634. 
171. «. . . sicut dicit Boethius, 'accidentis esse est inesse'. Unde omne accidens 
non dicitur ens quasi ipsum esse habeat, sed quia eo aliquid est: unde et magis 
dicitur esse 'entis' quam 'ens', ut dicitur in V I I Metaphys.». S. Th. I-II, q. 110, 
a. 2, ad 3. 
172. Cfr. VAN DER MEERSCH, J., o.e., col. 1634. Cfr. tamben S. Th. I, q. 45, 
a. 4 sobre la concreacion de los accidentes. 
173. De Pot., q. 3, a. 8, ad 3. 
174. II Ad Cor., c. 5, 1. 4 (192). 
175. «Est enim creare, aliquid ex nihilo facere, unde quando aliquis iustificatur 
sine meritis praecedentibus, dici potest creatus, quasi ex nihilo factus. Haec autem 
actio, scilicet creatio iustitiae, fit virtute Christi... 'in Christo Iesu'. Ad Ephes.. 
c 2, 1. 3 (99); 
«... gratia dicitur creari, ex eo quod homines secundum ipsam creantur, idest in 
novo esse constituuntur, ex nihilo, idest non ex meritis; secundum illud ad Eph. 
2,9: 'Creati in Christo Iesu in operibus bonis'*. S. Th. I-II, q. 110, a. 2, ad 3. 
176. Cfr. De Ver., q. 29, a. 7, c. 
416 PAUL M. O'CALLAGHAN 
CONCLUSION 
Hemos visto desarrollada la íntima relación y dependencia que 
guarda la satisfacción ofrecida por Cristo en su Pasión y Muerte, con 
nuestra unión con El, la Cabeza del Cuerpo. Esta unión con Cristo 
es a través de la recepción de la gracia, merecida por El e infundida 
en nuestras almas por la eficiencia instrumental de las acciones y pa-
siones de su humanidad, concretamente en su Pasión. De la gracia 
sigue la virtud de la caridad, requerida para aplicarnos su satisfacción. 
El alma —muerta en el pecado por la separación de Dios— recibe 
una nueva vida, y en un cierto modo es creada de nuevo. 
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